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From the Editor 


Sometimes notable landmarks come and go without much notice. Last 
year marked the 25% year that Apuntes had been in continuous 
publication. The Editorial Board and 1 had hoped to celebrate the 
occasion with a special edition of Apuntes, but unfortunately it was not 
possible. At the end of 2005 my wife was diagnosed with an aggressive 
form of cancer, which we have been battling since. That, coupled with 
other family emergencies and work demands, made it difficult to edit 
even the regular issues. As we begin a new year for Apuntes, I wanted 
to make sure that we did not forget that notable benchmark in the life of 
Apuntes and that in spite of publication delays, Apuntes has not missed 
an issue to date. At the same time, I like to thank all our loyal readers 
and encourage you to share Apuntes with friends and colleagues, as well 
as send us your submissions in the years to come. 


In this issue, we have two excellent articles offering us unique 
insights into well known themes. First, Dr. Philip Wingeier-Rayo, from 
Pfeiffer University, provides an analysis of the evangelical church in 
socialist Cuba in light of the familiar typology provided by Niebuhr in 
Christ and Culture. Next, Ediberto López, a professor the Evangelical 
Seminary of Puerto Rico provides a reading of gender in the biblical text 
calling us to deconstruct the texts and incorporate Latino/a, Spanish, and 
Feminist readings of the Bible as we seek to enrich our understanding of 
it. 
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The Search for an Evangelical Identity of Social Engagement: 
The Church in Cuba 


Philip Wingeier-Rayo 


Introduction 


A year out of college 1 went on a free trip to Cuba under the 
most bazaar circumstances. Participating in an internship at the Baptist 
Seminary in Nicaragua, my advisor, who was Cuban himself, 
volunteered me for a Christian-Socialist dialogue in Santa Clara, Cuba. 
He boarded me on the free “Friendship Flights” between Nicaragua 
and Cuba and sent me unannounced with one phone number scribbled 
on piece of scratch paper. When I arrived in Havana 1 dialed the 
number and a man answered. At the other end of the line was Raul 
Suarez, pastor of the Ebenezer Baptist Church in Marianao, then 
president of the Cuban Ecumenical Council. Indeed he was not 
expecting me, but, after saying some not-so-nice things about my 
Cuban advisor, he agreed to pick me up. 


Already feeling that I was in a “twilight zone,” my adventure 
had only just begun. I had left post-Vatican II revolutionary Nicaragua 
where liberation theology allowed Christians to reflect on Scriptures 
and participate in revolutionary social reforms. And I was entering 
pre-Vatican II Cuba where Christians were excluded from participating 
in the revolutionary process. The Cuban youth wrestled with questions 
like: Can Christians marry communists? Is Christianity compatible or 
incompatible with communism, or is capitalism actually more 
incompatible with the communitarian ideals of primitive Christianity? 


Since that eye-opening experience, the Berlin Wall has 


fallen and the Soviet Union went through perestroika and glastnost, 
but Cuban Christians still wrestle with how to live in a socialist 
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society. This paper will review the role of evangelicals in Cuban 
society as it has evolved under the revolution. As a point of 
clarification, Protestants in Latin America often refer to themselves in 
Spanish as “evangélicos.” Yet I refer more specifically to 
evangelicals, as a sub-group within the larger Protestant body, as 
believers who emphasize a conversion from a “worldly” lifestyle to a 
personal relationship with Jesus Christ. 


After my initial trip to Cuba, I was invited to return as a 
missionary with the Methodist Church in Cuba and serve from 1991- 
1997 in what turned out to be crucial years for the survival of the 
Revolution. Following the collapse of the Soviet Union, Cuba lost its 
preferential trade agreements with the former Eastern bloc countries, 
and had to compete for hard currency in the world market. This 
period, called the “Periódo Especial” by Fidel Castro, was special for 
the church as well. 


The gradual increase of religious freedom, coupled with the 
economic crisis fueled disillusionment and despair, motivating young 
seekers to experiment with all forms of religious expression—none the 
least of these was evangelicalism. For example the Methodist Church 
experienced a charismatic renewal and quadrupled its attendance from 
10,000 to 40,000 in a span of ten years. While growth was reported in 
all churches, as well as other religious groups, the growth was 
particularly dramatic in evangelical sectors. 


H. Richard Niebuhr’s book Christ and Culture offers five 
helpful typologies for categorizing how churches relate to society. In 
the year 2001 the golden anniversary edition was published, indicating 
that although was written more than 50 years ago, its classifications are 
still helpful today. Niebuhr examines how the church has related to 
culture throughout Christian tradition, beginning with primitive 
Christians, through Thomas Aquinas, Martin Luther through John 
Wesley’s 18% evangelical revival up to the late 19% century. Niebuhr 
generally sees progression as fervent religious revivals mature and 
become established; they become less countercultural and more 
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engaged in culture. I have often wondered if Niebuhr were writing 
today where he would place emerging religious movements, for 
example the Pentecostal movement that have become more prominent 
since he penned the book. Since Niebuhr is not here, I have taken the 
liberty of appropriating his typologies as a tool for understanding the 
social engagement of the evangelical revival in Cuba. 


Review of Niebuhr’s Five Typologies 


Niebuhr’s five typologies are: Christ against culture, Christ of 
culture, Christ above culture, Christ and culture in paradox and Christ 
the transformer of culture. 


1. Christ against culture places heavy emphasis on the 
Lordship of Jesus Christ. This attitude is typical of the first 
Christians who affirmed the sole authority of Christ over 
culture. This tradition has continued through Benedict, the 
Mennonites and the Quakers. 


2. Christ of culture views Jesus as the Messiah of Society who 
guides all toward good 20" values. Protestant liberalism is an 
example of the Christ of culture typology. 

3. Christ above culture synthesizes God and humans rather 
than setting up a dichotomy. Thomas Aquinas, who sees God’s 
grace perfecting and completing nature, is an example of this 
typology. 


4. Christ and culture in paradox recognizes the authority of 
both Christ and culture. Martin Luther championed this 
dualistic position as each believer is a citizen of two worlds. 


a Lastly, Christ the transformer of culture is the conversionist 
solution. This category views history as a dramatic interaction 


between God and humans, and Christ as the redeemer of the 
fallen nature of society. 
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I invite you to keep these typologies in mind as I describe the Cuban 
churches changing relationship with society. Let us now review the 
church-state relationship. 


The Early Years of the Revolution: Christ and Culture in Paradox 


Immediately following the triumph of the Revolution the 
overwhelming majority of the population, church-going or not, was 
supportive of the change. However, radical social reforms and 
declarations started to polarize the nation. On the eve of the Bay of 
Pigs invasion on April 17, 1961, Fidel Castro declared the Revolution 
to be socialist in character. Many religious leaders immediately began 
to fear for the future of the church. In June of that same year the 
government nationalized all private schools and hospitals under the 
Ministries of Education and Public Health.* Although the government 
continued to use these buildings toward their plan of universal 
education and health care, the religious leaders were still angry about 
the intervention. This began a period of heightened tensions between 
church and state. 


Unfortunate incidents, ideological differences and misunderstand- 
ings deepened the state’s distrust of the church. For example, three 
Catholic priests were captured in the Bay of Pigs invasion, contributing 
to an image of the church as a counterrevolutionary organization.” The 
churches suffered repeated blows to personnel and morale. Following 
the 1961 rupture in diplomatic ties, the North American missionaries 
were recalled by their respective mission boards and expulsions and 
voluntary departures depleted 75% of the Catholic priests. In the case 
of the Methodist Church, 42 of 51 Cuban pastors, influenced by anti- 


Gomez Treto, Raoul, La Iglesia Catolica durante la Construccion del Socialism en 
Cuba, CEHILA, 1994, p.44. 


2Ibid. 
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communist or pro-American values, voluntarily emigrated.’ The 
remaining church leaders began to search for a new identity in the new 
revolutionary context . 


This early stage of the Revolution could be described as “Christ 
and Culture in Paradox.” The church had been taught to respect the 
authority of Christ and the Culture, but now they appeared to be in 
opposition. Christians felt caught in a tension between two authorities, 
or Lordships, that no longer felt compatible. Something had to give. 


The actions of a few Christians, compounded by the influx of 
Soviet ideology, led to the government's decision to intern religious 
workers in the Unidades Militares de Ayuda a la Produccion (Military 
Units to Aid Production). The most serious human rights offense 
committed by the government against the church, pastors and priests 
were forcibly recruited to cut sugar cane, along with homosexuals, 
thieves and social misfits in an effort to re-educate them with the goals 
of the Revolution.* After nearly of three years, human rights advocates 
pressured for an end to the policy, but a subtle discrimination against 
churchgoers continued. 


College-age students who wanted to study in certain fields, 
such as psychology, education or journalism or any “influential 
careers” were rejected on the basis of religious affiliation.? Career 
advancement, promotions and certain administrative positions were 
closed to Christians. Children were asked if they were believers, and if 
they said yes, were chastised in school and this information was placed 
on their report cards. Shawn Malone of the Georgetown Center for 


3 Carlos Perez, Un Resumen de los Setenta Anos de Labor de la Iglesia Metodista en 
Cuba, 1898-1968, (self-published) Miami, 1983, p.46. 


“Interview with Bishop Armando Rodriguez, Sr. in Des Plaines, Illinois, January 20, 
1998. 


“Con Dios y Con la Patria,” video of encounter between Consejo Ecumenico de 
Cuba and Fidel Castro, April 2, 1990. 


Apuntes/8 


Latin American Studies summarizes the state’s early treatment of 
Christians: 


Individual clergy were persecuted, religious 
services were obstructed or disrupted, church 
property was vandalized, educational and 
occupational access for believers was restricted, 
and, for a brief period in the 1960s, ‘reeducation 
camps’ grouped priests with prostitutes, criminals, 
and other ‘anti-social elements’.° 


These methods, along with incentives for those who gave their loyalty 
to the revolution, contributed to dwindling church attendance. Many 
Christians left the church or left the country entirely. Previously large 
congregations dwindled down to 20 or 30 people to maintain large 
church buildings and keep the church alive—sometimes without the 
help of a pastor.’ To remain a Christian during the early years of the 
revolution involved making a significant sacrifice. 


This second stage under the Revolution could be described as 
“Christ against Culture.” Due to barriers from both sides, evangelicals 
could not openly integrate their faith and participation in revolutionary 
programs. Believing in a radical Christian discipleship, evangelicals 
rejected the “worldly” society as contrary to Christian teaching. 


Fidel Castro’s Thoughts on Religion 


No figure personifies the Cuban Revolution more than Fidel 
Castro. This study would be incomplete without tracing the effects of 
Fidel’s religious journey on church-state relations. Born in Eastern 


6 Shawn T. Malone, “Conflict, Coexistence, and Cooperation: Church-State Relations 
in Cuba,” Georgetown University, Center for Latin American Studies, August 1996, 


pS. 


™God’s Time for Cuba,” Window on the World, Bibles International, Vol.7, No.1. 


Apuntes/9 


Cuba to Roman Catholic parents, Fidel was baptized relatively late, at 
the age of five, and began his formal education at a Roman Catholic 
boarding school. Following his second year of high school, he 
transferred to an upper class Jesuit school in Havana called Colegio de 
Belen, where he graduated in 1945.8 After studying law at the 
University of Havana, Castro became very active in the student 
movement and applied his prestigious parochial education toward 
participation in politics. When military general and presidential 
candidate, Fulgencio Batista, cancelled the 1952 elections, Fidel 
decided that armed struggle was the only way to achieve political 
reform in Cuba. 


During the insurrection, people of faith struggled on both the urban 
and rural fronts. In the cities, students and labor unions organized 
strikes and protests against the dictatorship. Frank Pais, the son of a 
Baptist pastor, was president of the student movement in Santiago de 
Cuba, and organized demonstrations against the injustices of the 
Batista dictatorship out of a faith conviction. Pais was a good friend 
and comrade of Fidel before the police shot him, immortalizing him as 
a hero of the Revolution. 


In the countryside, Castro’s troops created a liberated zone in 
Cuba’s eastern mountains where he introduced social programs for 
peasants. Priests volunteered to teach classes and even fought with 
Castro’s troops. In addition, the peasants and many of his guerrilla 
soldiers were believers. The soldiers wore rosaries around their necks 
as they entered battle and prayed to the patron saint of Cuba, the Virgin 
Caridad del Cobre. Castro never admits to having an authentic 
religious faith, but it is evident that he was in an environment that was 
saturated by religious beliefs. 


It was not until after breaking diplomatic ties with the U.S. in 


1961 that Eastern bloc countries imported Marxist-Leninist ideology. 
Then, following the hard-line policies of the 1960s, Fidel’s regional 


“Ibid, pp.140-1. 
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travels in the 1970s influenced him once again to open his stance 
toward religion. In 1971, under the rule of Salvador Allende, Castro 
visited Chile and met with a group called Cristianos por el Socialismo 
(Christians for Socialism). This encounter exposed Castro to 
compatibility between Christianity and socialism.? In October 1977, 
he traveled to Jamaica during Michael Mane government and met 
with a group of progressive Protestant pastors.'” 


Nicaragua’s 1979 popular revolution occurred post-Vatican II, 
thus allowing Christians to see history as God’s self-revelation. In July 
1980 Fidel Castro traveled to Nicaragua to celebrate the first 
anniversary of the Sandinista revolution and was surprised to see 
Christians playing a key role, not only in the overthrow of the Somoza 
dictatorship, but in the subsequent social reforms. For example, 
Daniel Ortega had selected three high profile Catholic priests for 
cabinet positions of the revolutionary government. 


While these foreign travels started to change Castro, it wasn't 
until the 1984 visit of U.S. presidential candidate, Rev. Jesse Jackson, 
that Cubans saw a public example of Christians with positive social 
engagement. Rev. Jackson had the unique ability to relate equally well 
both to the government authorities and to the Christian community and 
managed to invite Castro to his first Protestant worship service.” 
Bishop Joel Ajo, then pastor of the host church, recalls: “He arrived at 
a time when relations were tense between the church and state, and 
after his visit there was an immediate change.”*? When the Central 
Committee of the Communist Party said their farewells, Jackson 
invited all of them to hold hands and share in a moment of prayer." 


* Ibid, p.273. 
"Ibid, p.274. 


"Malone, p.3. 


12 Interview with Bishop Joel Ajo in Racine, Wisconsin, April 8, 1998. 
2 Ibid. 
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The Sandinista Revolution and Jesse Jackson's visit represent 
the “Christ of Culture” typology. Evangelicals in Cuba saw ways in 
which Jesus” teachings could be consistent with revolutionary thought. 
This is an attempt to integrate Christ with culture to build the Kingdom 
of God. 


The 1985 publication of the book Fidel y La Religion 
transitioned church-state relations to yet another place. Based on 23 
hours of private interviews with Castro, Brazilian priest Frei Betto 
recorded the Cuban leader’s childhood experiences with religion, 
religious education, Marxist literature, religious leaders, liberation 
theology and Jesus Christ. On this subject Castro states, “Throughout 
all these years, I have had the opportunity to express the coherency that 
exists between Christian thought and revolutionary thought.”** Fidel 
and Religion was a Cuban “best-seller” and penetrated the taboo that 
was religion in Cuba. 


Continuing his travels, Castro visited the Base Christian 
Communities of Brazil in 1987. He was impressed with the social 
programs among the poor and was quoted in the newspaper as saying: 
“If we had Christians like this back in Cuba, then we would not have 
any problems with Christianity.’ This was printed in the Cuban 
media about the time of my first visit to Cuba, my new friend, Rev. 
Raul Suarez, then President of the Cuban Ecumenical Council of 
Churches (CEC), wrote to President Castro requesting a meeting. 


Suarez’s letter resulted in the historic encounter on April 2, 
1990 between the leaders of the Cuban Ecumenical Council of 
Churches and President Castro, which was videotaped and broadcast 
twice on Cuban television making a major impact on the Cuban 
society. The encounter began with prepared statements from the 
church leadership, but the turning point occurred when Rev. Joel Ajo, 


“Ibid, p.322. My translation. 


Con Dios y Con la Patria.” 
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then President of the Methodist Church in Coba: said: 


We have to speak on behalf of our congregations 
where there are brothers and sisters who have 
wanted to study to become psychologists, but they 
have not been able to because it has been pointed 
out that they are Christians. They have wanted to 
do something, wanted to occupy an important 
position, for example in the Popular Power 
[parliament], but they haven’t been able to 
because it has been pointed out, “This person is 
Christian.” And we believe that the principal 
leader of our Revolution should be aware of all of 
this, just as Dr. Carneado is, to whom we have 
expressed the problems that we are confronting on 
several occasions. In this hour of definition 
where the evangelical church says that we will 
stay in Cuba working for the well-being of our 
people and to back the Revolution in all that is 
just, we believe the correct thing to do is to tell 
the Revolution where we do not agree.'* 


Castro’s response was edited from the video; however Ajo recalls it to 
have been, “It is true that we have discriminated against Christians, 
and this must stop.”'’ But Castro’s sense of humor didn’t get edited 
out when he said: “At least we haven't put you in the Lion’s Den.” '* 


During the 1990 encounter with Fidel, the state acknowledged 
the problems for the first time, marking a different relationship of 
cooperation. Following this meeting the state actually requested help 
from the church for humanitarian and social needs. The new 


16 Ibid. My translation. 


17 Interview with Bishop Joel Ajo in Racine, Wisconsin, April 8, 1998. 


'8 Ibid. 
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relationship could be described as “Christ the Transformer of Culture,” 
where the church could work within society to find creative 
opportunities to offer Christ’s good news of transformation. 


In October of 1991, the Communist Party held its fourth 
Congress. After lengthy debates, the congress approved three 
amendments to the constitution: switching from an officially atheist to 
a secular state, permitting people with religious beliefs to join the 
Communist Party, and adding religious freedom to the list of human 
rights protected by the state. 


Since the legal barriers prohibiting evangelical participation in 
society have been lifted, the Protestant churches have growth at an 
unprecedented rate. Young people who were raised in atheist schools 
memorizing patriotic slogans have experienced dramatic conversions 
to Christianity. What will their new relationship be to social 
engagement? Will they continue to participate in the patriotic 
activities of their youth or will their new evangelical faith discourage 
social engagement? It is impossible to speak for the diversity of 
opinions and experiences in the evangelical movement. It is also 
inappropriate as an outsider to establish a position for the Cuban 
leadership. 


Yet Niebuhr’s final typology of “Christ the Transformer of 
Culture” offers a helpful instrument for understanding this dilemma. 
Evangelicals in Cuba can identify with Niebuhr’s language of Christ as 
redeemer of a fallen culture. Immensely proud of Cuban art, music 
and history, evangelicals recognize the fallen nature of humanity, but 
also see the original goodness. Similarly the revolutionary project had 
high ideals of equality and justice, but human sin has tarnished the 
original intentions. The conversion language in Niebuhr’s work offers 
the possibility for a redemptive attitude toward culture without total 
condemnation. Niebuhr’s description also allows evangelicals the 


flexibility to participate in both the conversion of individuals and the 
transformation of systems. 
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As the largest non-governmental agency operating in Cuba, the 
church has a tremendous responsibility and obligation to participate in 
the future of Cuban society. Niebuhr’s typologies offer different 
models of how different movements have interacted with culture in the 
past. It is this author’s hope that the recent growth of evangelicals in 
Cuba would create a heightened understanding of the responsibility 
that evangelicals have to engage in a constructive participation in a 
rapidly changing Cuban society. 


Resumen 


H. Richard Niebuhr, en su libro clasico Cristo y Cultura, presenta 
cinco tipologias de como los Cristianos deben de participar en la 
sociedad. Pero ¿que pasa cuando la Iglesia esta en una sociedad 
socialista como Cuba? Este trabajo analiza la participación de los 
cristianos evangélicos en los diferentes momentos de la Revolución 
Cubana. 


Al inicio de la Revolución, una buena parte de la sociedad, 
incluyendo la Iglesia, estaba a favor de los cambios y querían 
participar dentro de la sociedad a favor del cambio. Pero de la noche 
a la mañana, especificamente la noche de la invasión de Playa Girón, 
Fidel se declaró que la Revolución iba a tener un carácter social. En 
ese momento los Cristianos en Cuba sentían que su lealtad estaba en 
juego: una tensión entre lealtad a la Revolución o La Iglesia. 


Esta tensión e indecisión cabe dentro de la tipología de “Cristo 
y Cultura en Paradoja” donde sentimos que hay dos reinos que 
competen por nuestra lealtad. Con la entrada de la ideología 
Marxista-Leninista y el ateísmo, los Cubanos enfrenten una 
discriminación y se convierten en ciudadanos de segunda clase. 
Además, las esperanzas de la Revolución se convierten en una crisis 
social, económica y política. Por lo tanto los cristianos se sienten 
llamados a predicar “el Cristo el transformador de cultura,” donde su 
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tarea es de convertir a una sociedad caída. Esta es la quinta y última 
topología de Niebuhr. Al principio de la Revolución había mucha 
esperanza, parecido a la historia de la Creación, pero ahora con la 
caida los cristianos evangélicos se sienten llamados a predicar la 
redención transformadora de la sociedad por medio de Jesucristo. 
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Género y tradición bíblica 


Ediberto López 


«Simón Pedro le dijo: María debe marcharse de entre nosotros, 
porque las mujeres no son dignas de la vida. Dijo Jesús: Mira, yo la 
traeré y la haré varón. Ella será espíritu viviente, similar a vosotros 
los varones. Porque cualquier mujer que se haga varón, entrará en el 
Reino de los cielos». Evangelio de Tomás, dicho 114 


No deseamos ser redimidas por un dios, ser adoptadas como hijos, ni 
tener espíritu del hijo de un dios... gritando ¡padre! Mary Daly 


«¡Oh cuántos daños se excusaran en nuestra república si las ancianas 
fueran doctas como Leta, y que supieran enseñar como manda san 
Pablo y mi padre san Jerónimo! >> Sor Juana Inés de la Cruz 


«Necesitamos mujeres comentaristas que saquen hacia afuera el lado 
de las mujeres del libro [la Biblia]». Frances Willard 


Introduccion 


La discusión sobre el género es un asunto central en el 
quehacer exegético y hermenéutico de nuestro tiempo. Las luchas 
emancipadoras han hecho que los asuntos sobre los derechos de la 
mujer sean un lugar medular en la discusión hermenéutica. En esta 
conferencia trataré de resumir la discusión hermenéutica alrededor de 
este lugar de discusión en la academia y desde luego desde nuestra 
perspectiva en América Latina. 


Un principio básico de la discusión crítica sobre el género en 


los estudios bíblicos es la doble marca del patriarcado sobre el texto y 
los lectores y las lectoras. El concepto patriarcado ha sido básico en 
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esta toma de conciencia de parte de los lectores y lectoras de la Biblia. 
Patriarcado, que procede de dos palabras griegas, pater, el padre 
esencialmente, pero en ausencia del padre podría ser el hermano varón 
mayor, como “arche”, primero, principal, jefe, en autoridad, de ahí el 
concepto archontes, e.i. principados. Esto ha implicado que ha habido 
una asimétrica, donde el poder y los privilegios se han localizado a 
favor de los varones en detrimento y discrimen contra las mujeres. Las 
mujeres han sido subordinadas por un sistema político, económico y 
cultural que les ha negado su completa humanidad. Esto ha tenido un 
componente ideológico, en el que las mujeres y los hombres han sido 
socializados para reproducir un estructura social en el que impera esta 
asimetría entre varones y mujeres. 


Gerda Lehrner, en el libro, La creación del patriarcado, nos ha 
descrito el patriarcado como una creación histórica cuya unidad básica 
era la familia patriarcal. Las sociedades agrarias de tipo horticultural 
necesitaban a las mujeres como recursos de producción. Las mujeres 
eran adquiridas a través del matrimonio. La mujer fue convertida en un 
bien O producto apropiado por los hombres. La sexualidad y poder 
reproductivo de las mujeres se convierte en un bien social. La primera 
función social de las mujeres fue el de ser objetos de intercambio entre 
los hombres. Los hombres intercambiaban con otros hombres las 
mujeres de su grupo y así cimentaban la paz entre distintos grupos. 
Los hombres usaban las mujeres como medios para hacer la paz con 
grupo con los que tenían conflictos o guerras. La idea es que como mi 
hija está al otro lado, no atacaré ese lado, estableciendo así la tregua 
entre los bandos. Esto lo vemos en algunos casos como el de Ester y 
Judith donde una mujer es dada o tomada por el grupo opositor como 
una señal de paz entre partes beligerantes. 


La segunda función de las mujeres fue dar servicios 
reproductivos y sexuales a los hombres. Para subordinar a las mujeres, 
las sociedades patriarcales necesitaron un sistema que legitimara dicha 
subordinación. Varios mecanismos se utilizaron: (1) adoctrinamiento 
de géneros; (2) privación educativa; (3) negación de la historia de las 
mujeres; (4) división de las mujeres unas contra otras; (5) definición de 
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qué era conducta respetable y qué era conducta desviada; (6) coerción 
a través de procesos punitivos; y (7) privilegios para las mujeres que se 
acomodaban a los valores del patriarcado. Las mujeres en las 
sociedades patriarcales internalizaron estos valores que les 
subordinaban y hacían inferiores. Todo esto creó la falacia 
androcéntrica (Lehrner 212-220). La Biblia se escribió en un mundo 
con esta ideología patriarcal, los lectores y las lectoras también son 
herederos de una sociedad centrada en los privilegios para los varones 
a expensas de la plena humanidad de las mujeres. 


Una lectura concienciada sobre esta discusión de género 
intenta criticar las estructuras opresivas del patriarcado, tanto en el 
texto como en los lectores y lectoras en este otro lado del horizonte. El 
objetivo es colaborar en la construcción de una humanidad donde la 
igualdad de los géneros sea posible y donde las relaciones de opresión 
de género puedan ser superadas en una sociedad renovada y 
reconciliada (Tolbert 113-126). 


Una lectura crítica desde la perspectiva del género es aquella 
que toma en serio la realidad de que los textos bíblicos tienen su raíz 
en sociedades patriarcales y, por lo tanto, articulan una visión del 
mundo desde la óptica del patriarcado. Por lo tanto, se intenta 
desenmascarar las voces androcéntricas del texto y de cada generación 
de intérpretes del texto, con el propósito de rescatar la voz social, 
política, cultural, económica y en todas las dimensiones de la vida de 
las mujeres; voz que generalmente ha sido suprimida en los textos y 
específicamente subordinada a los intereses del patriarcado. Este tipo 
de lectura nota que el texto está fundamentalmente dividido contra sí 
mismo. Por lo tanto, esa lectura va a buscar aquellos lugares donde el 
texto cuestiona el patriarcado. Es una lucha contra esas voces en el 
texto que funcionan como adversarias de la justicia en las relaciones de 
género, con otras voces en el texto que funcionan como amigas y 
aliadas de la liberación humana. Esto nos lleva a la discusión 
hermenéutica para poder confrontar el patriarcado del texto y de los 
lectores y lectoras. 
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Pautas hermenéuticas en la discusión del género 


La hermenéutica de género y específicamente la hermenéutica 
feminista ha articulado una serie de pautas hermenéuticas para poder 
hacer una relectura del texto con la cual se pueda superar la ideología 
patriarcal del texto y de los lectores y lectoras. 


Una primera pauta hermenéutica es lo que conocemos como 
una hermenéutica de la sospecha. Una hermenéutica de la sospecha 
anota que el texto bíblico se configuró en un sociedad esencialmente 
patriarcal. Esto no justifica las voces patriarcales, pero explica la 
inclinación androcéntrica de la Biblia. El texto generalmente reproduce 
su mundo patriarcal y a su vez intenta reproducir en sus lectores y 
lectoras un mundo de privilegios para los varones y de opresión para 
las mujeres. 


Hoy día, sin embargo, sabemos que esta ideología patriarcal ha 
alienado la mitad de la humanidad con consecuencias funestas. 
Conocer que el texto bíblico se escribió en un mundo patriarcal implica 
reconocer que el texto está situado histórica, social y culturalmente. 
Los lectores y lectoras también estamos situados en un mundo que 
cada día está más conciente de la opresión del patriarcado y la 
necesidad de una comunidad de iguales entre los hombres y las 
mujeres. Darnos cuenta de la naturaleza patriarcal del texto implica 


denunciar y desenmascarar las interpretaciones sexistas y 
androcéntricas de los mismos. 


Una lectura feminista de la Biblia es una estrategia política y 
hermenéutica de lectura bíblica. Esta lectura parte de una crítica contra 
el discurso que privilegia un género (los hombres) sobre el otro género 
(las mujeres). Desde los orígenes del patriarcado y hasta nuestro 
tiempo la sociedad humana ha construido una ideología para legitimar 
el poder y los privilegios de los hombres y la subordinación y 
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exclusión de las mujeres. Por lo tanto, una lectura feminista intentará 
desenmascarar este orden de poder ideológico en las relaciones de 
género. Esto implica que una lectura feminista del texto bíblico 
señalará la relación del texto con el patriarcado. El texto no es neutral 
con respecto al discurso sobre el género. El texto es hijo de una 
sociedad patriarcal y, como tal, tiene una voz hegemónica que 
privilegia y legitima el patriarcado. El texto es una herramienta 
ideológica del patriarcado. 


El texto hace esto de varias formas. Primeramente explica la 
subordinación de la mujer a raíz de la desobediencia original (Gn 2— 
3). Un segundo elemento que utiliza para la subordinación de la mujer 
es usar la voz de Dios como el último valor legitimador del 
patriarcado. La imagen mayoritaria del texto sobre la deidad es una de 
índole masculina. Dios aparece como el padre, marido, y varón 
primordial que legitima el patriarcado explícita e implicitamente.” Asi 
que una parte significativa del texto está constituida por lo que Phillis 
Trible ha llamado «textos de terror» contra la mujer. 


En la agenda de legitimar el patriarcado, el texto en muchas 
ocasiones margina, convierte en objeto sexual y demoniza a las 


¡Phyllis Trible ha hecho una relectura de Génesis 1, 2 y 3 mucho menos 
patriarcal. La imagen de Dios es masculina y femenina. El ser humano original era un 
andrógino. Los géneros fueron una división del ser andrógino en dos, lo que 
constituyó al hombre y la mujer. El concepto ayuda idónea no implica subordinación 
porque es una descripción para Dios en otros textos. 

En efecto, la mujer en la narrativa toma la iniciativa y el liderato en la 
acción en Gén. 3. Mieke Bal plantea que Eva no cometió el pecado original en Gén. 
3, sino que optó por la realidad de la vida en el mundo. Así que Eva es la madre de la 
historia y el carácter humano. Vea a Fewell y a Trible para una discusión detallada de 
los relatos de Génesis 2-3. 


? Severino Croatto (2001) ha publicado dos artículos sobre esta patriarcalización de la 
imagen de Dios en las tradiciones bíblicas y la necesidad de decontruir este 
imaginario bíblico. Desde otra perspectiva, la obra de Trible arriba citada entra en 
una discusión sobre las imágenes femeninas de Dios en la BH como un correctivo a 
la patriarcalización del imaginario sobre la divinidad. 
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mujeres. Ejemplos de la marginación de la mujer y de la naturaleza 
androcéntrica del texto bíblico abundan. Por ejemplo, en la Biblia 
hebrea se mencionan 1,426 nombres. De estos, sólo 111 son nombres 
femeninos. Los autores bíblicos escriben desde una óptica de un 
narrador masculino, por lo cual la mayoría absoluta, sino todos, son 
hombres. Los textos narran la historia pública esencialmente. Pero en 
una sociedad patriarcal el mundo público es de los hombres. Un tercer 
elemento consiste en que el problema se complica cuando se reconoce 
que las comunidades interpretativas también han avalado el 
patriarcado. Por lo tanto, la lectura del texto ha ratificado la visión 
hegemónica y patriarcal del texto. 


Una segunda pauta hermenéutica es la recuperación de los 
textos contrarios a la voz patriarcal. Ya hemos planteado que el texto 
está dividido contra sí mismo. En el caso de la discusión de género, el 
texto tiene varias voces en oposición. Esta segunda estrategia de 
lectura reconoce que hay una voz liberadora a favor de las mujeres y 
otros marginados en la Biblia que hace falta recuperar y afirmar para 
poner en desbalance la voz patriarcal. 


Estas otras voces sostienen visiones igualitarias a favor de las 
mujeres, presentan imágenes femeninas de Dios y resisten las voces 
patriarcales. Estas voces nos muestran a mujeres en posiciones de 
liderato, nos dejan oír la voz de las mujeres, resisten el patriarcado y 
articulan un testimonio humanizador a favor de las mujeres. Estas son 
voces de esperanza para las mujeres y para toda persona oprimida que 
busca una palabra de vida en el texto. 


La voz hegemónica del texto es patriarcal, pero hay voces 
dentro del texto que cuestionan el patriarcado y la marginación de la 
mujer y de los demás oprimidos. Por lo tanto, el texto tiene la semilla 
de la liberación, tanto del texto mismo como a favor de la liberación de 
las relaciones de género y otras relaciones sociales en las que se 
experimenta opresión. El texto tiene un potencial liberador dentro de la 
hegemonía del patriarcado. Una lectura desde la perspectiva de género 
de cualquier texto de la sociedad patriarcal tiene la opción de romper 
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con estos textos o deconstruirlos. Ambas alternativas se han dado 
dentro del feminismo en su vertiente bíblica. Para aquellas personas 
que aprecian la Biblia a pesar de sus verrugas y arrugas, el camino 
hermenéutico es hacer una relectura o contralectura al texto patriarcal. 
Este tipo de hermenéutica intenta deconstruir los valores patriarcales 
del texto con nuevos valores de solidaridad humana. Como el texto 
tiene voces disidentes contra el patriarcado, a veces en un mismo 
discurso, la contralectura pone al lector en la situación ética de 
privilegiar la lectura igualitaria y denunciar la voz patriarcal. 


Un tercer criterio hermenéutico será el de la recreación 
imaginativa. Una recreación imaginativa tiene su ventaja al re- 
imaginar la voz femenina que el texto ha silenciado. Carmen Bernabé 
lo explica con las siguientes palabras: «Se trata de guardar vivo el 
recuerdo y la memoria de las mujeres bíblicas: aunque los textos 
bíblicos patriarcales hayan tratado de hacerlas desaparecer...» 
(Bernabé, 33). La Biblia está llena de señales de mujeres en el liderato 
que se soslayan y de imágenes femeninas de la deidad. 


Una lectura feminista tomará esas lecturas soslayadas en el 
texto o en la interpretación y las recreará para que los lectores y las 
lectoras puedan escuchar las voces silenciadas en el texto. Este paso 
intenta situar los textos en una historia imaginativa donde podamos 
hacer visible a las mujeres que fueron hechas invisibles y silentes en el 
texto por la ideología patriarcal. 


Este tipo de nueva historiografía intentará deconstruir las 
instituciones que facilitaban la invisibilidad de las mujeres, como los 
códigos de la familia (Ef 5.21ss), los relatos del imaginario mítico que 
legitimaban la subordinación de la mujer, como por ejemplo la 
subordinación de las mujeres a causa de los ángeles (1 Cor 11.13). Un 
detalle importante en este tipo de hermenéutica es recuperar los 
espacios narrativos donde las mujeres eran protagonistas (Judith, 
Débora, Cantar de los Cantares, María Magdalena, etc.) o donde se 
denunciaban instancias de opresión que puedan servir como un 
paradigma humanizador en las historias bíblicas. 
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Otro paso que daremos en esta relectura imaginativa será 
sospechar que los textos patriarcales son testigos de una situación 
donde las mujeres tenían prácticas de mayor igualitarismo y que estos 
textos eran las voces que querían reprimir esta práctica social de las 
mujeres. Schissler Fiorenza (1989, 68-92) señala que una 
reconstrucción feminista de los textos no puede tomar los textos en su 
valor patriarcal (face value) explícito, sino que debe presuponer que lo 
que estaba sucediendo era posiblemente contrario a lo que estos textos 
contra la mujer estipulan. Por lo tanto, cuando los discípulos de Pablo 
intentan subordinar a las mujeres con los códigos de la casa (Ef 5; Col 
3, I Tim 2.9ss.), tendremos la sospecha de que las mujeres estaban 
actuando de una manera distinta a estos textos. El caso de I de Timoteo 
y Los Hechos de Pablo y Tecla son un caso específico donde parece 
que el pastor está tratando de reprimir a las mujeres en líderato como el 
caso de Tecla dentro de las comunidades paulina más igualitarias y a 
las que el pastor acusa de blasfemar contra el orden social 
grecorromano. 


Los Hechos de Pablo y Tecla muestran que había una praxis 
mucho más igualitaria que la que el pastor quería imponer. En Los 
hechos de Pablo y Tecla se presenta un movimiento paulino a 
principios del segundo siglo d. C. donde las mujeres tenían un gran 
liderato contrario al rol de las mujeres en las Cartas Pastorales, donde 
se silenciaron. Tecla es una discípula de Pablo que asumió un rol 
misionero. Para esto, Tecla, tuvo que romper con el orden patriarcal 
que le obligaba a casarse. Ante la predicación a favor del celibato de 
las mujeres de parte de Pablo, Tecla decidió ser célibe para poder 
llevar a cabo su ministerio. A pesar de la oposición legal de su madre y 
su prometido, quienes la acusaron ante las autoridades de ser cristiana, 
Tecla continuó su discipulado con Pablo quien eventualmente la 
comisiona: “Ve y enseña la palabra de Dios (Tecla 41). Tecla dedicó el 


resto de su vida a ser una predicadora del evangelio hasta que murió en 
Seleucia. 
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En efecto, estos textos intentaban repatriarcalizar las 
comunidades paulinas en situaciones donde la práctica social apuntaba 
más bien a la conducta que se quería reprimir. 


Una cuarta pauta es una hermenéutica de evaluación ética y 
teológica. No podemos leer los textos meramente de forma confesional 
o literaria. Tampoco podemos describir la situación histórica sin que 
evaluemos éticamente la asimetría en la relación de los géneros 
presentada en los relatos bíblicos. La evaluación ética y teológica es 
especialmente valiosa para nuestra relectura hermenéutica en este otro 
horizonte en que el texto es releído en nuestro contexto, donde los 
derechos humanos de la mujer han sido articulados. 


Debemos señalar que esta relectura ética que le haremos a la 
Biblia establecerá un canon dentro del canon. Esto significa que 
cualquier texto que margina a cualquier ser humano y, en este caso a 
las mujeres, será cuestionado en su autoridad. Los principios de la 
Biblia se usarán contra los pasajes bíblicos que construyen un 
imaginario y una sociedad patriarcal Elisabeth Schisller Fiorenza 
argumenta que «una interpretación bíblica feminista debe, por lo tanto, 
relegar la autoridad escritural de textos patriarcales y explorar cómo se 
usa la Biblia como un arma contra las mujeres en nuestra lucha por la 
liberación» (Fiorenza 1985, 129, traducción mía). 


Esto significa que no daremos la misma validez a todos los 
pasajes bíblicos. Los pasajes bíblicos que representen voces 
igualitarias y paradigmas de justicia en la relación de los géneros 
tendrán prioridad como clave para la lectura del texto. Los otros 
«textos de terror» serán criticados desde nuestra óptica de derechos 
humanos y no tendrán valor hegemónico para nuestra fe y práctica. Así 
que, cuando San Pablo ordena silenciar a las mujeres (1 Co 14.32), 
nosotros responderemos con las otras mujeres que tenían voz y 
funciones privilegiadas para los hombres en la sociedad patriarcal, pero 
como una práctica subversiva, como Marta y María (Lc 10; Jn 11) y 
otras mujeres aun en las comunidades paulinas que éste tuvo que 
aceptar en su autonomía y liderato (Ro 16.1,7; Fil 4.2). 
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Dentro de esta evaluación ética propondremos una 
hermenéutica que es la recuperación de la tradición profética dentro del 
texto en la cual, citando a Carmén Bernabé : «el pensamiento bíblico 
se critica a sí mismo y renueva su visión de la palabra de Dios frente a 
las deformaciones que lo adulteran» (Bernabé 24). Esto fue lo que nos 
enseño san Pablo en su discusión con los judeocritianos en II Cor 4. 
Pablo llamó a los pasajes que estos citaban letra que mata contra otra 
alternativa, la buena nueva de Jesucristo que era Espíritu que vivifica. 
En esta misma línea, la Reforma Protestante nos enseñó a discrepar de 
la letra de la Escritura en nombre del Evangelio (Morgan 143). Esto 
significa que articulamos una hermenéutica de la relatividad de los 
relatos bíblicos. 


Aunque creemos que en la Biblia podemos encontrar el 
testimonio de la palabra de Dios, no afirmamos que todos los pasajes 
subrayan la revelación. Los pasajes patriarcales y otros textos 
opresivos hay que medirlos contra la palabra profética, el Evangelio y 
el Espíritu para poder desenmascarar la letra que mata de la palabra 
que es vida eterna. Esto significa que a cualquier texto que sirva para 
legitimar la opresión contra las mujeres o contra cualquier ser humano 
no se le reconocerá autoridad. Carmén Bernabé lo articula con las 
siguientes palabras: «Nunca podrán tener valor de revelación aquellos 
textos o tradiciones que sean opresivos para las mujeres (o cualquier 
otra persona). 


Si se proclaman como palabra de Dios textos opresivos, se está 
proclamando a Dios como un Dios de opresión y deshumanización. 
Sólo se pueden proclamar como palabra de Dios aquellos textos y 
tradiciones que intenten acabar con las relaciones de dominio y 
explotación. Lo contrario serían una blasfemia y utilizar el nombre de 
Dios en vano» (Bernabé 28-29). Nancy Cardoso Pereira llama a este 
proceso, el cuestionamiento de la autoridad bíblica. En este caso, los 
textos de terror no se leen como normativos, sino circunstanciales al 
contexto ideológico del patriarcado. «Un texto patriarcal que justifique 
la discriminación de la mujer no pueden [sic] ser normativo porque es 
contrario al espíritu liberador del evangelio» (Cardoso 9). 
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Un quinto criterio es lo que Ivone Gebara llama «las 
variaciones imaginativas del ego» (Gebara 32). Gebara utiliza la teoría 
de P. Ricouer y Jaques Lacán como premisa para esta pauta 
hermenéutica. Quiere señalar la autonomía que tiene el texto en este 
otro lado de encuentro con los nuevos lectores y lectoras. «El texto 
trasciende siempre sus condicionamientos iniciales, abriéndose a una 
serie de lecturas que se encuentran... así pues, un texto no descubre 
nunca de manera clara sus intenciones ocultas; escapa siempre a los 
intentos de absolutizar su interpretación, como si fuese la única y la 
última posibilidad de explicar su sentido» (Gebara 28). Dicho en otras 
palabras, el texto tiene posibilidades de nuevos significados en el 
encuentro con los lectores y las lectoras en este otro lado del horizonte. 
El punto esencial es que «el texto trasciende sus propias condiciones 
psico-sociológicas de producción, abriéndose a una serie ilimitada de 
lecturas» (Gebara 31). 


Un sexto criterio es lo que Ada María Isasi Díaz llama nuestro 
proyecto histórico. Los lectores y las lectoras nos acercamos al texto 
con una visión de cómo deben ser las relaciones sociales, cómo deben 
ser las relaciones de géneros y cómo debería ser la convivencia 
humana en el mundo y en la historia. Esa visión de mundo es lo que 
llamamos reinado de Dios. El reinado de Dios nos exige que desde 
ahora tengamos un estilo de vida comunitario donde haya comunión 
entre los seres humanos. María Pilar Aquino lo aclara con las 
siguientes palabras: «Nuestra contribución no puede ser otra sino la del 
establecimiento de nuevos modelos culturales con capacidad para 
sostener la integridad de la vida, la dignidad humana, una mayor 
calidad de vida para toda persona y el bienestar de la creación» 
(Aquino 68). Esta visión de nuestro proyecto histórico nos servirá de 
crisol para leer, interpretar y proclamar el texto. 


Nancy Cardoso Pereira añade una séptima pauta hermenéutica 
desde Latino América: el cuerpo. Cardoso Pereira utiliza esta metáfora 
del cuerpo heurísticamente. El cuerpo se refiere en este caso al cuerpo 
donde se hace concreta la estructura social sobre el género, pero 
también utiliza esta metáfora para referirse al texto bíblico. «El cuerpo 
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ha sido el mayor espacio de opresión y apropiación de la mujer: 
violación, agresión, negación, abuso, manipulación, idealización —así 
como también lo han sido otros grupos: indígenas, negros—» (Cardoso 
1997, 5). Yo añadiría entre estos cuerpos a los homosexuales. Plantea 
que el cuerpo se refiere tanto al cuerpo humano como al cuerpo del 
texto bíblico. «El cuerpo como criterio hermenéutico, ofrece 
alternativas de lecturas nuevas que invitan a vivir nuevas relaciones 
entre mujeres y hombres: en la teología, en las iglesias, en la casa, en 
la cama, en la vida» (Cardoso 1997, 6). Cardoso ha escrito otro trabajo 
sobre el libro de Números (Ribla 41) donde señala toda la violencia del 
código sacerdotal contra las mujeres. Concluye este trabajo con las 
siguientes palabras: “Son muchos los cuerpos de mujeres atravesados 
por palabras violentas en el texto bíblico. Están allí, sólo para que 
podamos decir una vez más: ¡nunca más!” (Cardoso, 2002, 15.) 


La conciencia del cuerpo en la lectura bíblica nos ha hecho 
sensible a toda una lectura erótica del texto desde la perspectiva de 
género. Como el texto es patriarcal, hay que hacerle un trabajo de 
deconstrucción al mismo en asuntos de la erótica, porque las voces 
predominantes marginan la eroticidad feminina y muchas veces 
legitiman la violencia sexual contra las mujeres. Pero hay textos en 
que la eroticidad femenina tiene la voz preponderante como en el caso 
del Cantar de los Cantares que es narrado desde la perspectiva una 
perspectiva libertaria y femenina.* 


* Varias obras desde las perspectivas de la eroticidad y la tradicién biblica me parece 
que son fundamentales para esta discusión. La primera es la revista Ribla 38, 
publicada en el 2001 y titulada, Religión y erotismo, cuando la palabra se hace carne, 
otra obra imprescindible es la de D. Carr, 2003, The Erotic Word, publicada por 
Oxford University Press. La última obra es una tesis doctoral europea por E. Fuchs 
1995, Deseo y ternura, fuentes e historia de una ética cristiana de la sexualidad y el 
matrimonio. Esta última fuente es un trabajo exegético e histórico excelente, pero 


desde una perspectiva más conservadora. No obstante, me parece que es una obra 
imprescindible. 


4 h ‘ ae . 
Un trabajo en Latino América de excelente calidad sobre el Cantar de los Cantares 
es el de Andiñach (2002). 
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Cardoso presenta una octava pauta hermenéutica: dominación 
en la cotidianidad. «Al igual que la vida, los textos también presentan y 
son productos de las relaciones cotidianas marcadas por mecanismos 
de dominación: de un sexo sobre otro, de una clase sobre otra, de una 
etnia sobre otra, de una generación sobre otra» (Cardoso 1997, 7). Lo 
vital de este planteamiento es que para Cardoso Pereira, todas estas 
categorías de relaciones sociales se deben trabajar juntas en una 
relectura del texto. 


La importancia de esta pauta hermenéutica es que los lectores y 
las lectores tengan claro que todo este proceso patriarcal en el texto 
representa una construcción social de aquel mundo y del nuestro que se 
vive en la vida cotidiana. Pero a su vez, la marginación de género 
generalmente venía acompañada de otros oprimidos, los empobrecidos, 
los niños y las niñas, los esclavos y las esclavas. Así hoy día, el 
patriarcado y la explotación de la mujer viene acompañado con una 
dimensión de clase, color, étnia y orientación sexual. En otras palabras, 
una hermenéutica de género tiene que venir acompañada de una lucha 
solidaria con todos los demás oprimidos. 


Cardoso añade un noveno criterio: la deconstrucción y 
reconstrucción. Entiende Cardoso Pereira que las relaciones de género 
que hay en la cotidianidad y en el texto son una construcción social 
que puede «demolerse y construirse sobre otras bases y criterios» 
(Cardoso 1997, 7). Este proceso de deconstrucción y reconstrucción 
del texto tiene el objetivo de humanizar el texto, especialmente los 
textos de terror. Nancy Cardoso Pereira lo articula más claramente: 
«Reconstruir el texto es volverlo liberador, procurando mantener 
alternativas de interpretación que inviabilicen cualquier tentativa de 
control del texto y su mensaje» (Cardoso 1997, 8). 
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Conclusión 


En este ensayo hemos tratado de resumir en varias páginas los asuntos 
primordiales sobre la pregunta hermenéutica en la discusión de género 
en el estado actual del conocimiento, y específicamente la discusión 
sobre las mujeres. Al principio leímos cuatro citas. La primera del 
Evangelio de Tomás nos mostró cuan dañino y violento puede ser el 
patriarcado. Mary Daly nos señaló una alternativa hermenéutica, 
romper con la tradición cristiana debido al patriarcado. 


La mexicana de nuestra América, Sor Juan Inés de la Cruz 
asumió una posición astuta, ver las voces en disputa y alinearse con la 
voz de la justicia y los derechos humanos, mientras que de una manera 
más accesible para los protestantes que creemos que la palabra se 
puede encontrar en las palabras de la Biblia, Frances Willar nos 
enunció una ruta a seguir, una hermenéutica que haga una relectura de 
un texto esencialmente patriarcal, con ojos no patriarcales y 
humanizadores para la construcción de una comunidad de iguales, el 
reinado de Dios. Una relectura que saque el lado femenino, humano, y 
justo, que nos permita encontrarnos con la palabra de Dios. Esa es 
nuestra tarea primordial, la construcción de ese reinado, ese cielo 
nuevo y esa tierra nueva donde more la justicia entre varones y 
mujeres. Amén. 


Summary 


This essay addresses the hermeneutical question from the perspective 
of gender. The text and its readers share a patriarchal ideology that 
must be deconstructed. Latin-Americans, Spanish, and Latino feminist 
hermeneutical readings of the Bible are summarized in several 
hermeneutical keys that allow a rereading of the text that intends to 


deconstruct patriarchal ideology in the text and on the part of the 
readers. 
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